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1. Verschiedene Punkte der Übereinstimmung deuten auf einen unmittelbaren Zu¬ 
sammenhang zwischen dem Sivaismus der Svetäsvatara-Upanisad und dem des Pä£u- 
pata hin 2 . Eine in einem wesentlichen Punkt dem 'klassischen' Päsupata näherstehen¬ 
de Form dieser binduistischen Religion treffen wir indes in der Jäbäla-Upanisad an 3 . 
Denn dort werden verschiedene namentlich genannte Paramahamsa-Asketen als 
avyaktalihgä avyaktäcärä anunmattä mmattavadäcarantah bezeichnet: "Ohne beson¬ 
dere Abzeichen (während der gewöhnliche Parivräjaka ausser dem Dreistock noch 
dieses oder jenes brahmanische Kleidungsstück, Utensil oder Symbol beibehielt), 
ohne die (für den gewöhnlichen Parivräjaka in grösserem oder geringerem Umfang 
verbindlichen) Regeln der Lebensweise zu befolgen, lebten sie wie Verrückte ohne es 


1 Ganz herzlich habe ich dem Jubilar dafür zu danken, daß er mir über die Jahre hin all seine 
Arbeiten zu den Päiupatas zugänglich gemacht hat — die japanischen sogar mit kurzen 
Inhaltsangaben. Im besonderen gilt dies für seine — leider — unveröffentlicht gebliebene Harvard- 
Dissertation, in der er das ganze Pancärthabhäsya übersetzt hat (Hara 1966). Alle diese Unter¬ 
suchungen waren mir stets nachstrebenswertes Vorbild, und so hoffe ich sehr, daß die hiermit vorge¬ 
legte diachrone Studie der höchst eigenwilligen Askesepraktiken der Päsupatas — beruhend auf einem 
auf dem 27. Deutschen Orientalistentag in Bonn gehaltenen Vortrag — seine wohlwollende Auf¬ 
merksamkeit finden möge. Da der mir hier zur Verfügung stehende Raum begrenzt ist, kann ich Ein¬ 
zelnes lediglich anschneiden, Etliches gar nicht besprechen. Insbesondere der Frage, weshalb 
(offenbar/-kundig) zusammengehörende Aussagen an (ganz) verschiedener Stelle des Piäupatasütra 
behandelt werden (siehe etwa Fn. 8), konnte nicht nachgegangen werden. Und so bin ich mir der 
Gefahr der spekulativen Verirrung durchaus bewußt, um meinen verehrten Lehrer Albrecht Wezler 
zu zitieren. Ihm möchte ich — auch an dieser Stelle — für äußerst anregende Gespräche zum Thema 
ganz herzlich danken. 

2 Hierzu siehe OBERLIES (1998: 108-109, 122-123, 125-126). Stellen aus den Puränas, die 
von einem Rsi SvetäSvatara als (dem) Pääupata sprechen, hat Hara (1967) beigebracht. 

3 Die wiederholt von Hauer behauptete Abhängigkeit dieser — ebenfalls zum Yajurveda, 
wenn auch zum Weißen, gehörenden — Upanisad von der Svetäsvatara-Upanisad (Literaturnachweise 
findet man bei SPROCKHOFF 1976: 101 Anm. 24) würde sie zu einem wichtigen Bindeglied zwischen 
letztgenanntem Text und dem PäSupata machen. Allein, eine solche läßt sich nicht eindeutig nachwei- 
sen (s. Sprockhoff l.c.101). 
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zu sein" 4 . Unter diesen Asketen wird an erster Stelle Samvartaka genannt. Von die¬ 
sem weiß das Mahäbhärata (14,3-10) zu berichten, daß er "nackt umheriaufe und die 
Leute in Verwirrung bringe" (14,6.22), daß "er wie ein Verrückter umherwandle und 
den Wunsch in sich trage, Siva zu schauen", daß "er den ihn suchenden Marutta mit 
Staub, Schmutz und Speichel bewarf" und daß "er, um das Amt des Opferpriesters 5 
nicht übernehmen zu müssen, sich in Ausflüchte rettete, die er nach Art eines Ver¬ 
rückten vortrug: Er leide an Blähungen und Anfallen eines Irrsinnigen" (14,7.7-8). 
Samvartakas Betragen zeigt deutliche Verwandtschaft mit den Verhaltensweisen des 
PäSupata-Asketen 6 , so wie sie diesem das Sütra des Systems (PS) vorschreibt: "Er 
soll ungehörig handeln" (api-tat-kuryät 1 , PS HI 16), "er soll ungehörig sprechen" 
( api-tad-bhäset , PS III17), "ohne Begleitung soll er in der Welt wie ein Verrückter 
umherziehen" (unmattavad eko vicareta loke , PS IV 6) 8 . Neben diesen nennt das 


4 Diese Übersetzung — der Sanskrit-Text findet sich in SCHRADERs Ausgabe der Samnyäsa- 
Upanisads auf Seite 69 — stammt von LEUMANN (1894: 66 [= Kl. Sch. S. 389]). 

Daß Asketen sich 'ver/entrückt' betragen — bzw. für ’ver/entrückt' gehalten werden (kön¬ 
nen) —, weiß bereits der Rgveda zu berichten (10.136.3: ünmaditä mäuneyena). Und dieses (ver¬ 
meintliche) Verrücktsein kennzeichnet sie quer durch alle Zeiten (vgl. VäsDhS X 19: [avyaktalihgo 
'vyaktäcärah (!)] anunmatta unmattavesah ; Theragäthä 581-582: numi ... yathä jalo ca mügo ca 
attänam dassaye tat hä). 

5 Daß Samvart(ak)a der Opferpriester Maruttas ist, hören wir auch Mbh 3,129.16, 12,29.17 
(~ 7,App.8.336) und Rämäyana 7,18 — dieser adkyäya handelt interessanterweise von einem Opfer 
an Rudra — und 7,81,14. 

6 Leumann (1894: 67-72 1= Kl. Sch. S. 390-395]) konnte wahrscheinlich machen, daß 
Samvartaka eine Gestalt der Parivräjaka-/Paramahamsa-Tradition ist. Daß mit dieser wiederum das 
PäSupata in enger Verbindung steht, zeigt etwa ein Vergleich der Vorschriften der Pflichten des 
Parivräjaka (Arthaäästra I 3,12) mit den für den Pliupata-Asketen geltenden: asahgah (PS V 1) ~ 
sahgatyägah (ArthaS), indriyänäm abhijayät (PS V 7) / jitendriyah (PS V 11) - jitendriyatvam 
(ArthaS), .iünyägäraguhävasi (PS V 9) - anekaträranye ca väsah (ArthaS), bhaiksyam (PS V 14) - 
bhaiksyavratam (ArthaS), adbhir eva iucir bhavet (PS V 19) — bähyäbhyantaram ca Saucam 
(ArthaS). Überdies hat das Päsupata verschiedene charakteristische Merkmale (lihga) des Parivräjaka 
gegen solche seiner eigenen Tradition 'ausgetauscht', wie etwa den Dreistock, das kahlgeschorene 
Haupt oder die käsäya- farbene Robe gegen auf den Körper aufzutragende Asche und einen Blumen¬ 
kranz (s. PSBh 12,4-8). Und da selbst diese Merkmale auf der zweiten Stufe des Heilsweges (s. Fn. 
10) abgelegt / aufgegeben werden (müssen), ist der PäSupata avyaktalihgl (PS HI 1). Auch diese 
seine Kennzeichnung — zu der auf Hara (1997: 330[15]-327[18]) verwiesen sei — stimmt also 
genau zu der der Paramahamsa-Asketen seitens der Jäbäla-Upanisad (s.o.). 

7 Die Übersetzung dieses und des folgenden Sütra beruht einzig auf Kaundinyas Kommentar, 
da — mir zumindest — völlig unklar ist, wie /apitat°J zu verstehen ist. Ist dies ein Wort, das mit 
kuryät 'komponiert' ist, oder handelt es sich bei /apitatkuryät/ gar um drei getrennte Wörter? 

8 Kaundinya macht in seinem avatarana zu Beginn des vierten Adhyäya deutlich, daß zwar 
die "notwendig machende Veranlassung für Askese" und Einzelheiten, wie diese durchzuführen ist, 
im dritten Kapitel gelehrt wurden, nicht aber, wie die Resultate dieser Askese zu 'konservieren' sind. 
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Sütra noch folgende: "Herumziehen soll er wie ein Ausgestoßener 9 " (pretavac caret, 
PS EI 11), "oder er soll schnarchen" ( krätheta vä, PS HI 12), "oder er soll zittern" 
(spandeta vä, PS 1H 13), "oder er soll humpeln" ( manteta vä, PS III 14), "oder er 
soll den Verliebten spielen" ( ßrhgäreta vä, PS m 15). 

2. Das Vortäuschen solchen Verhaltens ist dem PäSupata-Asketen als zweite von 
insgesamt fünf Stufen ( avasthä) seines Heilsweges 10 vorgeschrieben, der ihn an sein 
Ziel, die Vereinigung mit Rudra, fuhren soll, was das unwiderrufliche Ende allen 
Leids (duhkhänta) bedeutet 11 . Sie dienen der Provokation von Beschimpfungen und 
sind Formen der Askese 12 : "Andere Leute halten [ihn] deshalb für verrückt [und] 
verwirrt" ( unmatto müdha ity-evam manyante itare jcmäh, PS IV 8), "Denn [fälsch¬ 
liche] Verunglimpfung gilt als das beste aller Mittel [der Reinigung (etc.)]" (asan- 
mäno hi yantränäm sarvesäm uttamah smrtah, PS IV 9). Besondere Bedeutung 
kommt ihnen zu, da sie den Austausch von gutem und schlechtem karman zwischen 
dem Asketen und dem ihn zu Unrecht Verhöhnenden bewirken (paribhüyamänas 
caret / apahatapäpmä / paresäm parivädät l päpam ca tebhyo dadäti / sükrtam ca 
tesäm ädatte f ... /yenaparibhavam gacchet /paribhüyamäno hi vidvän krtsnatapä 
bhavati, PS EI 5-9 und 18-19). Soweit ich sehe, wurde bislang lediglich ein emstzu- 


Dies folge nun im vierten Kapitel als Ergänzung. 

9 Diese Wiedergabe von preta beruht auf Kaundinyas Kommentar (PSBh 83,7-11). 

10 Der Heilsweg des Päiupata ist in fünf Abschnitte (< avasthä) gegliedert, von denen jeder 
wiederum sechsgeteilt ist, und zwar je nach Aufenthaltsort, Art des Lebensunterhalts, 'Kraft', 
Übung, Reinheit und 'Erlangung' (hierzu siehe SCHULTZ 1958: 116-118, Hara 1994: 120-121 und 
Oberhammer 1995: 143-159; zur 'Reinheit' ausführlich Hara 1984). Uns wird im folgenden 
(vornehmlich) die zweite Stufe beschäftigen, die Gegenstand (in erster Linie) des dritten Adhyäya der 
Päsupatasütras ist (hierzu Hara 1994: 120). 

11 Das (5) Ende des Leids bildet zusammen mit Wirkung ( kärya), Ursache ( kärana ), Vereini¬ 
gung (yoga) und Anweisung (vidhi) die fünf Kategorien (padcärtha ) des Päiupata. Dabei ist unter (1) 
Wirkung die sich aus vidyä ('Wissen' [?]), kalä (- pradhäna mit seinen 23 tattva) und patu (Einzel¬ 
seele) zusammensetzende Schöpfimg (PSBh 14,22), unter (2) Ursache der in absoluter Souveränität 
waltende Gott — sprich Paiupati — (vgl. PSBh 52,12-13), unter (3) Vereinigung die von Einzelseele 
und Gott (vgl. PSBh 6,8-9 ~ 110,19 — 124,9-10) und unter (4) Anweisung u.a. das 'Aschebad’, 
Lachen, Singen und Tanzen und die 'Askesepraktiken', die Gegenstand des vorliegenden Artikels 
sind, zu verstehen (PSBh 8,16-18). Zu den einzelnen Kategorien siehe u.a. (1) SCHULTZ (1958: 16- 
45), (2) Schultz (1958: 46-99), (3) Hara (1992: 212-214), id. (1999), SCHULTZ (1958: 115-144), 
(4) Hara (1984) und (5) Schultz (1958: 145-147). 

12 Zum Ertragen von Beschimpfungen als Element asketischen Duldens siehe Tschannerl 
(1993 : 69-70) und Derrett (1997). Für diesen Hinweis habe ich Herrn Dr. Volker Tschannerl 
(Münster) zu danken. 
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nehmender Versuch unternommen, zu klären, was es mit diesen merkwürdigen Aske¬ 
sepraktiken auf sich hat, die im späteren Päsupata-System ganz wesentlich an Bedeu¬ 
tung verlieren und in der Darstellung jüngerer Texte so gut wie keine Erwähnung 
mehr finden sollten 13 . Daniel H. H. INGALLS (1962) bemühte sich zu zeigen, daß sie 
sich durch den Einfluß der griechischen Zyniker hinreichend erklären lassen 14 . Ich 
möchte im folgenden eine andere Erklärung vorlegen, die mir gegenüber der 
iNGALLSschen den Vorzug zu haben scheint, daß sie ihrerseits Licht auf mehrere wei¬ 
tere eigentümliche Vorstellungen und Konzeptionen des Päsupata wirft. 

3. Drei der oben angesprochenen Askesepraktiken bezeichnet das Sütra mit Ver¬ 
ben (Vkräth, Vmant und srngäy°), die nach Ausweis unserer Lexika und anderer 
Nachschlagewerke außerhalb der grammatischen Literatur lediglich an der zur Dis¬ 
kussion stehenden Stelle und Taittmya-Brähmana II 3,9.9 belegt sind. Dort wird die 
sog. Pancahotr- Formel kommentiert, und zwar werden die verschiedenen Namen des 
Windes (väyu) erörtert. Deren Kenntnis bedeutet — wie üblich — 'Macht': "Diejeni¬ 
gen, die einen [, der die aus den vier Himmelsrichtungen wehenden Winde in dieser 
Weise kennt], beschimpfen, beseitigen all sein päpman und erhalten selbst solches 15 . 
Deshalb möge der, der so weiß, gleichsam 16 ausgelassen tanzen, herumtollen, die 
Augen verdrehend sprechen, torkeln/humpeln, sich aggressiv gebärden 17 und obszöne 
Gesten machen mit der Absicht, daß [Menschen] ihn beschimpfen und [dadurch] sein 
päpman beseitigen" ( täsrnäd eväm vidvan viva nrtyet, preva calet, vyäsyeväksyäu bhä- 
seta, mantäyed iva kräthäyed iva srngäyeteva, utä möpavadeyuh utä päpmanam äpa- 
hanyur iti). Es kann eigentlich kein Zweifel darüber bestehen, daß das an dieser 
Stelle beschriebene 'Verfahren' der Tilgung von 'Übel' {päpman ) durch Provokation 


13 Siehe Hara (1994: 121). 

14 Im Namen des mythischen Schulgründers LakuliSa glaubte INGALLS gar ein verballhorntes 
Heracles entdeckt zu haben (1962: 296 Anm. 30). 

15 Dies ist die gekürzte Übersetzung eines längeren Textabschnitts. 

16 Man beachte das einschränkende iva (hierzu siehe THIEME, KL Sch. S. 195 Anm. 2). 

17 Der Päninlya-Dhätupätha (I 838) führt eine Wurzel krath in der Bedeutung himsä auf. Die¬ 
se Bedeutungsangabe ergibt sich (auch) aus Pän 2.3.56: jäsi-niprahana-näta-krätha-pisäm himsäyäm. 
Und so erklären Bhäskara MiSra und Säyana das kräthäyet unserer Stelle denn auch als sarvän jantün 
hinasti resp. kvadt käntäm tädayitum iva gacchet. Da Vkrath und Ableitungen vor allem in medizi¬ 
nischen Texten das 'Röcheln' bezeichnen — wie mir auf Nachfrage freundlicherweise Herr Prof. Dr. 
Rahul Peter Das (Universität Halle) bestätigte —, steht zu vermuten, daß wir von einer Grundbe¬ 
deutung '(aggressiv) schnauben' auszugehen haben, aus der sich die Bedeutungen 'gewalttätig sein' 
auf der einen und 'röcheln, schnarchen' auf der anderen Seite entwickelt haben. 
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von Beleidigungen das Vorbild der Päsupata-Askesepraxis ist. Die Päsupatas haben 
lediglich, soweit sich dies beurteilen läßt, die Vorschrift hinzugefugt, daß der Asket 
durch das "Umherziehen wie ein Ausgestoßener" das Schmähen provozieren soll 18 . 
Und wenn wir Kaundinya glauben dürfen, soll der Asket vorgeben zu schnarchen und 
nicht gewalttätig zu werden , so jedenfalls seine Erklärung von krätheta , die sich denn 
auch im Sarvadarsanasamgraha findet ( taträsuptasyaiva suptalihgadarsanam krätha- 
nam, 170,2-3) 19 . 

Es spricht somit einiges dafür, daß die Päsupatas mit ihrem transfer-of-merif 50 
an eine alte vedische Vorstellung angeknüpft haben. Diese gehört ihrerseits in den 
größeren Kontext des brahmodya, des rituellen Wortwettkampfs 21 . Angesichts der 
Tatsache, daß das zentrale Moment der Päsupata-Praxis die Provokation von Schmä¬ 
hungen ist, dürfte hier der eigentliche Grund für die Auf- und Übernahme dieser 
Technik der karman-Tügung liegen. Zwar sind die in den Ritualtexten überlieferten 
brahmodyas in ihrem Wortlaut festgelegt, und es ist auch vorgegeben, wer als Sieger 
aus diesen für gewöhnlich von zwei Parteien inszenierten Rededuellen hervorgeht. 
Doch handelt es sich hierbei um bloße Stilisierungen einst weniger friedlich verlau¬ 
fender verbaler Auseinandersetzungen, was sich u.a. darin zeigt, daß sich bisweilen 
noch 'Preisender' und 'Schmähender' ( abhi-/apagara ) gegenüberstehen, die sich 
gegenseitig attackieren. Mit aller gebotener Vorsicht wird man als den Punkt, an dem 
die Päsupatas angeknüpft haben, eine (Art) rituelle(r) Inszenierung des von unserer 
Taittiriya-Brähmana-Stelle beschriebenen 'Verfahrens' vermuten dürfen. Daß es hier¬ 
bei zu einem Austausch von Verdienst / karman ko mm en kann, entspricht einer 
Grundvorstellung des vedischen Opfers, ist in den Texten doch imm er wieder vom 
'Abwischen des päpman' die Rede 22 . Im Kontext der brahmodyas gestaltet sich ein 


18 Warum dies vermutlich geschehen ist, soll in Abschnitt 5 erörtert werden. An dieser Stelle 
sei lediglich daraufhingewiesen, daß sich der Wortlaut des Taittiriya-Brähmana (preva calet) und der 
des PäSupatasütra (pretavac caret) in folgender Weise 'auf einen Nenner bringen lassen': 
pre<ta>va<c> calet. 

19 Hierzu siehe Fn. 17. In diesem Zusammenhang sei an die 'Sünde' des Schlafens bei Tag 
erinnert (s. MänDhS II 220, GauDhS XXm 21). 

20 Ausführlich hierzu Hara (1967/68) und (1994). 

21 Hierzu vergleiche Oberlies (1998a: 399^415). 

22 Hierzu siehe etwa Heesterman (1962/63: 11-12). Bereits OBERHAMMER (1984:181 Anm. 
433) hat daraufhingewiesen, daß die von den Päsupatas gelehrte foarmcn-Tilgung "an den Austausch 
von Leben und Tod, von punyam und päpam erinnert, den J.C. Heesterman für das prävedische 
Opferritual erschlossen hat". 
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solcher Austausch sehr konkret, dienen sie doch generell dazu, den Sieger zu er¬ 
mitteln 23 . Und er, in dem sich Indra verkörpert, kann sich alles nehmen, was der 
Verlierer besitzt, und — so steht zu vermuten — ihm alles geben, was er nicht haben 
will. Vor diesem Hintergrund und angesichts der Tatsache, daß die Pancahotr-Formel 
— wie die anderen Hotr-Formeln auch — (u.a.) zur Besiegung der Asuras und zur 
Erlangung der Himmelswelt dient, erscheint der doch überraschende Umstand, daß 
der Verhöhnung provozierende Asket "dem das PäSupata unter den Asuras praktizie¬ 
renden Indra" (PS IV 10) nachstreben soll, in neuem Licht. Denn den Gott Indra, der 
aus dem Kampf mit den Asuras als Sieger hervorgeht und sich deren Verdienste an¬ 
eignet, stellt das Sütra (gewissermaßen) als den ’Proto-PäSupata' dar ( indro vä agre 
asuresu päsupatam acarat / sa tesäm istäpürtam ädatta / mäyayä sukrtayä samavin- 
data "Indra fürwahr praktizierte das PäSupata vormals unter den Asuras. Da nahm er 
sich deren Verdienste. [Diese] erwarb er sich durch wohlausgefuhrte mäyä”, PS IV 
10 - 12 ). 

Schwierigkeiten bereitet naturgemäß die Beantwortung der Frage, was primär, 
was sekundär ist, ob also die PäSupatas ihre transfer-of-merit- Konzeption 24 ganz un¬ 
abhängig vom vedischen Ritual entwickelt und erst nachträglich diesbezüglich eine 
Anbindung hergestellt haben oder ob diese aus Vorstellungen des Rituals erwachsen 
ist. Nun liegt es durchaus im Bereich des Möglichen, daß die Päsupatas mit solchen 
wohlvertraut waren 25 . Denn für eine Beziehung zu einer Yajurveda-Säkhä, die unsere 
Beobachtung nahelegt, spricht — neben anderem — auch der eigentümliche Aufbau 
ihres Sütra-Textes 26 . Denn das Ende eines jeden seiner fünf Adhyäyas bildet eine 
brahman genannte Formel ( atredam brahma japet, PS I 39, II 21, ID 20, IV 21, V 
41), die sich jeweils über mehrere Sütras erstreckt. Und diese "sind ... fünf 


23 Insbesondere mit der Caturhotr -Formel ist diese Vorstellung verbunden: "Er läßt den 
König mit der Caturhotr-Formel opfern, wenn [die beiden Heere] zum Kampf aufgestellt sind. Mit 
der Caturhotr-Formel fürwahr erzeugten die Götter Indra. An deren Seite sich Indra befindet, die 
gewinnen den Kampf. Er erzeugt dem [König] einen Indra, [und dadurch] gewinnt [der] den Kampf" 
(Käthaka 9.14: 116.6-8). 

24 Folgte man Wezler (1987/88: 431), der für eine sehr präzise Verwendung des Begriffs 
transfer ofmerit in der wissenschaftlichen Diskussion plädiert — "the use of this term ... should 
strictly be confined to the idea of an intentional act by which one’s own merit is really transferred to 
another person for the sake of his well-being or even salvation" —, dürfte der karman-Austamch der 
PäSupatas nicht mit diesem Terminus bezeichnet werden. 

23 In diesem Falle gewänne der Wortlaut der eben zitierten Sütras IV 10-12 an Signifikanz, 
bezeichnet doch das Wort istöpürta im besonderen das Verdienst, das man sich durch Opfer erwirbt. 

26 Die Sütras dürften etwa aus dem 1./2. Jh. n. Chr. stammen (siehe Hara 1994a: 325). 
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Manifestationen Sivas gewidmet ( Sadyo'jäta, Vämadeva, Aghora, Tatpurusa, Isänä) 
und gehen" — wenn auch mit Abweichungen — "auf T(aittiriya)Ä(ranyaka) 10,43-47 
zurück" (Schultz 1958: 5), mithin auf einen Yajurveda-Text. 

Diese (mögliche) rituelle Verankerung eines ihrer zentralen Konzepte bedeutet 
nun aber nicht, daß die Päsupatas zur Zeit der Abfassung resp. Kompilation ihres 
Sütra-Textes ’vedische Ritualisten' waren, und noch weniger gilt das für die Zeit 
Kaundinyas 27 . Die (vermutete) Aufnahme und Umgestaltung eines 'Rituals 1 muß weit 
vor der Zeit des Sütra geschehen sein. Wir sind nun in der glücklichen Lage, ein 
zeitlich vor den Sütras liegendes PäSupata fassen zu können. Denn nicht nur die Sve- 
täsvatara- und die Jäbäla-Upanisad 28 führen uns auf ein solches, sondern das Sütra 
selbst: Hinter dem uns im Kommentar des Kaundinya erhaltenen Text läßt sich 
unschwer eine metrische Vorlage entdecken 29 , die in eine ältere Zeit führt 30 . Das frü¬ 
he Päsupata gewinnt dadurch eine zeitliche Tiefe, die die These seines Ursprungs in¬ 
nerhalb einer vedischen Säkhä und eines Sich-Lösens aus diesem Milieu gestattet. 


27 Er lehnt das vedische Opfer als "schlechtes Opfer" strikt ab (tathä kuyajanäny agnistomä- 
chni ..., PSBh 68,14-16). 

28 Die SvetäSvatara-Upanisad dürfte vermutlich zwischen Christi Geburt und 200 n. Chr. 
entstanden sein (siehe OBERUES 1995: 67), die Jäbäla-Upanisad scheint noch jünger zu sein (Herr 
Professor Dr. J. F. Sprockhoff war so freundlich, mir auf Nachfrage mitzuteilen, daß er mittlerweile 
von seiner frühen Datierung der Jäbäla-Upanisad [s. Sprockhoff, 1976: 105-109, 287] abgerückt ist 
— so geschehen in einem Gespräch im Anschluß an den in Fn. 1 genannten Bonner Vortrag). 

29 Ein nicht unerheblicher Teil der Sütras besitzt metrische Gestalt. Man vergleiche etwa PS 
I 12, 40, 41, 42, 43-44 (zusammen!), H 16, 17, 20, m 5, 18, 23, IV 6, 7, 9, 16, 22, 23, 24, V 1-3 
(zusammen!), 4-6 (zusammen bei durchgeführtem Sandhi: ajo maitro ’bhijäyate), 7, 9, 10-11 
(zusammen!), 12, 13, 18, 19, 20, 21, 22, 23, 24, 25, 26, 27-28 (zusammen!), 30-31 (zusammen!), 
32,33,42, 43,44, V 45-47 (zusammen: fivo me ’stu sadä sivah). Dieser Umstand ist natürlich nicht 
unbemerkt geblieben (siehe etwa Hara 1966: 124), und Bansidhar Bhatt stellte gar eine eingehende 
Untersuchung in Aussicht, die allerdings — soweit mir bekannt — (noch) nicht erschienen ist: "The 
Pähipata-sütras, traditionally ascribed to Lakulfta (ca. 2nd cent. AD) is the earliefst] available text 
describing the Pälupata-Yoga. In this paper, it is discussed and for the first time shown that the Ur- 
Text together with a similar sütra-text (traced ffom the Vedic literature) was meant for Päsupata 
rituals late in the Dharmasütra period. This ritual text was rendered spurious in more than one 
redaction, and ultimately the verses containing the text proper were split up and employed as normal 
sütras in prose" (Abstract seines Vortragesßr die 7th World Sanskrit Conference, Leiden 1987 [S. 
21 ])- 

30 Diese Annahme kann jedoch allenfalls als Arbeitshypothese dienen, da nicht von der Hand 
gewiesen werden kann, daß der prosi-metrische Sütra-Text ursprünglich ist (man vergleiche Helmer 
Smiths Analyse verschiedener philosophischer Sütra-Texte: Retractationes Rhythmicae, Studia 
Orientalia XVI:5, Helsinki 1951). Ich habe meinem Freund Dr. Jan Houben (Instituut Kern, Leiden) 
für seine Mahnung zur Vorsicht zu danken — und für aufschlußreiche Gespräche zu diesem 
Problemkreis. 
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4. Daß die Lehre des Päsupata-Sütra ein Konglomerat von Vorstellungen aus ganz 
verschiedenen Zeiten und Kontexten ist, zeigt sich auf Schritt und Tritt. Eine solche 
zeitliche Überschichtung kennzeichnet nun auch dessen Gotteskonzeption, deren Ana¬ 
lyse auf annährend dieselben Stufen der Entwicklung fuhrt, die die Askesepraxis 
durchlaufen haben muß. Und sie zeigt, daß Indras Platz im System angestammt ist. f 

Die Gotteskonzeption des frühen Päsupata deckt sich in allen wesentlichen j 

Punkten mit der der SvetäSvatara- und der Jäbäla-Upanisad, also mit der jener bereits [ 

genannten Texte 31 , in denen Vorstufen des PäSupata faßbar sind. Denn der hier I 

verherrlichte Gott ist Rudra 32 , und zwar im wesentlichen der des Sataradriya. Es wird ; 

kein wohlwollender, gnädiger Gott verehrt, sondern ein gefürchteter waffenstrotzen- ' 

der Krieger, ein schrecklicher Jäger 33 , der als pasupati mit Willkür 34 über sein 'Vieh' | 

i 

herrscht, der "die Menschen mit vielfachem Schrecken heimsucht" (PSBh 57,15*- ( 

16*), mit ihnen "spielt" (PSBh 15,2*) und dessen Macht so groß ist, daß er selbst auf 
den Wirkmechanismus des karman keinerlei Rücksicht zu nehmen hat {na tu bhaga- 
vän Isvarah karma purusam väpeksate, PSBh 60,15-16) 35 : Erlösung aus dem samsära 
ist (einzig) eine Frage seines 'Antriebs' und vor allem seiner Gnade (PS IV 24, V 1 

40). Und so läßt noch Mädhava in seinem Sarvadarsanasamgraha die Saivas gegen 
die PäSupatas den Vorwurf erheben, ihre Lehre sei "durch Ungerechtigkeit und Grau- | 

samkeit verdorben" (Ed. V. S. Abhyankar 174,2-3) 36 . Die Verehrer dieses wilden, 
kriegerischen Gottes, dessen kämpferische Überlegenheit — so verschiedentlich das 
Mahäbhärata (Mbh 7,57.16, 8,24.115) — auf dem Besitz der Päsupata- Waffe be¬ 
ruht 37 , betrachteten sich als seine Gefolgsleute, als PäSupatas: "Mit diesen Eigenschaf- 

31 Zum Gottesbild der SvetäSvatara-Upanisad siehe OBERLIES (1988). 

32 Aus vedischen Texten wissen wir, daß man es vermied, den Namen Rudra auszusprechen, 
aus lauter Furcht, dadurch könne sich dieser Gott tatsächlich einstellen (siehe etwa Pancavimäa- 
Brähmana VI 9,7/9, XTV 9,12). (Auch) deshalb wird er (vor allem später) Siva 'der Gnädige' 
genannt. 

33 Bevorzugter Aufenthaltsort dieses Gottes ist denn auch nicht das Dorf, sondern 

insbesondere das aranya, die (menschenleere) Wildnis — mithin also (einer) der Lebensbereich(e) des 
Parivräjaka. r 

34 Diese erinnert sehr an diejenige Indras, über die der Rgveda zu berichten weiß (siehe 
Oberlies 1998a: 397 Anm. 25) 

35 Hierzu vergleiche insbesondere SCHULTZ (1958: 60-68). 

36 Dies ist der topische Vorwurf, der der Gotteslehre der PäSupatas gemacht wird (vgl. 
Chemparathy 1972: 81 und Brunner 1986). 

37 Sie ist die Waffe Sivas schlechthin, weshalb sie in einer Aufzählung göttlicher Waffen 
neben solchen genannt werden kann, deren Bezeichnungen von den Eigennamen ihrer Besitzer 



Kriegslisten und ungeziemendes Benehmen: Die Askesepraktiken der PäSupatas 183 


ten ausgestattet, wird er Oberherr über die Scharen des erhabenen großen Gottes" (ity 
etair gunairyukto bhagavato mahädevasya mahäganapatir bhavati, PS I 38). 

Diesen wilden, kriegerischen Aspekt zeigt Siva allenthalben im Mahäbhärata. 
Dort wird verschiedentlich deutlich, daß er einen Teil seines Wesens vom vedischen 
Kampfesgott Indra übernommen hat. So ist es Siva, der Indra den Panzer zum Kampf 
gegen Vrtra umbindet (Mbh 7,69.63), er ist es, der Tripura erobert, als Indra dazu 
nicht fähig ist (Mbh 7,173.54), und Indra verweist gar seinen eigenen Sohn Arjuna 
wegen der von diesem gewünschten Waffen an Siva. Und an dieser Stelle des "Um¬ 
bruchs vom älteren Indrakult zu einer neuen Mystik mit Rudra/Siva als Hochgott" 
steht, worauf wohl erstmals — die eben zitierte — Hertha Krick (1975: 73) auf¬ 
merksam machte, das PäSupatasütra (resp. dessen metrische Vorlage). So findet 
Indras Rolle als Vorbild des PäSupata-Asketen ihre Erklärung, und so wird auch ver¬ 
ständlich, warum Sütra II 25 Siva als Balapramathana preist. Auch diese Übertra¬ 
gung des Epithets "Zermalmer des Vala-Berges", das den Kommentator Kaundinya 38 
in sichtliche Schwierigkeiten brachte (s. auch Ratnatfkä 11,15), ist Teil des Prozesses 
der 'Ablösung' von Indra durch Rudra/Siva, der die PäSupatasütras religionsge¬ 
schichtlich so überaus interessant macht 39 . 

Von Indra nun scheint eine Vorstellung übernommen worden zu sein, die noch 
im Mahäbhärata ganz fest mit diesen Gott verbunden ist. Denn das Päsupata lehrt, 
daß Rudras Nähe zu erlangen, die endgültige Erlösung vom Leid des Samsära 
bedeutet ( rudrasarmpa , PS IV 19), und dieser Zustand wird (auch) als säyujya (PS V 
33) bezeichnet, mit einem Terminus also, der in älteren Texten regelmäßig die 
'Gefolgschaft des yüf, des Kampfgefährten — in allererster Linie Indras (vgl. etwa 
RV 10.84.4) —, benennt. In der Erlösungskonzeption des Päsupata lebt — so steht zu 
vermuten — das Motiv des gefallenen Helden fort, den — typischerweise — Indra in 


abgeleitet sind (Mbh 6,116.38). 

Die Päsupata-Waffe streckt nicht nur jeden Gegner nieder (Mbh 3,41.9,163.52) — allerdings 
darf sie nicht direkt gegen Menschen eingesetzt werden (Mbh 1,123.75), sondern nur, um deren 
Waffen abzuwehren —, sie wird auch die Welt am Ende des Yuga zerstören (Mbh 3,41.8, 5,195.13). 
Und so gilt sie als Verkörperung des Todes (tad astram ... mürtimantam iväntakam, Mbh 3,41.18). 

38 Zu seiner Erklärung siehe Schultz (1958: 70-71). 

39 Spuren der alten Indra-Religion sind bekanntlich vor allem in alten buddhistischen 
Verssammlungen, und hier in erster Linie in den Gäthäs der Jätakas, greifbar (siehe Godage 1945). 
Dieser Teil indischer Religionsgeschichte bedarf dringend einer eingehenden Untersuchung, auch im 
Hinblick auf die dort gelehrten Verhaltensnormen, den satäm dharma, 'den Dharma der Guten'. 
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seinen Himmel aufnimmt 40 . Dieser Umstand wiederum wirft helles Licht auf die Vor¬ 
stellung des "über[mäßigen] Gebens" ( atidäna ), das — so wenigstens Kaundinya — 
in der "Hingabe des Selbst" besteht ( atidänam cätmapradänam /... / aikäntikätyan- 
tikarudrasampapräpter ... ätmapradänam atidänam , PSBh 68,10-13) und das ergänzt 
wird durch das "über[mäßige] Opfer" ( atiyajana ), das von ebenjenen zur Diskussion 
stehenden Askesepraktiken, also Schnarchen, Zittern, Humpeln etc., gebildet wird 
(PSBh 68,17-19) 41 . Unwillkürlich 42 wird man an die besonders im Mahäbhärata so 
gängige Vorstellung erinnert, der Kampf stelle ein Opfer 43 und der in ihm erlittene 
Tod ein Selbstopfer dar. Im Kampf zu fallen, ist eine privilegierte Todesart 44 , die u.a. 
dadurch 'prämiert' wird, daß sie unmittelbare Befreiung aus dem Samsära zur Folge 
hat 45 : Der auf ehrenvolle Weise gefallene Krieger gelangt direkt in den Himmel des 
Gottes, dem er sein Leben geweiht hat, im besonderen aber in den Indras. Gerade 
aber im Zusammenhang mit Siva/Rudra bietet uns das Epos ein sehr 'anschauliches' 
Beispiel: Ehe der Krieger Asvatthäman unter Einsatz seines eigenen Lebens ein 
furchtbares Blutbad unter seinen Gegnern anrichtet, opfert er sich selbst in einem lo¬ 
dernden Feuer dem Gott Siva. Und in der Tat scheint der aus Rudra geborene (Mbh 
7,172.82, 15,39.15) und unter seinem Banner kämpfende Aivatthäman — von Geburt 


40 Belegstellen aus dem Mahäbhärata für diese spezifische Ksatriya-Konzeption des post¬ 
mortalen Schicksals bringt Holtzmann (1878: 321-322) bei (man vergleiche etwa auch MänDhS VH 
89 und Yäjn I 324). 

41 Zu diesen in charakteristischer Weise mit aft'-Begriffen benannten Konzeptionen des 
Pääupata siehe Hara (1982). 

42 Dies unterstellt natürlich, daß Kaundinya die hier herausgearbeiteten Zusammenhänge noch 
bewußt waren bzw. daß seine zitierte Erklärung auf einer älteren fußt, der diese geläufig waren. Ist 
letztere (u.a.) in den in Kaundinyas Kommentar eingelegten Versen greifbar? Wenn dem so wäre, 
gewännen Aussagen wie die, daß die Verunglimpfungen im PäSupata-Asketen manyu hervorrufen (— 
äkrusyamäno näkroSen manyur eva + titiksatah / sa tesäm duskrtam dattvä sukrtam cäsya vindati, 
PSBh 103,11*-12*), ganz wesentlich an Prägnanz. Denn manyu bezeichnet typischerweise die 
"Kampfeswut", und zwar im besonderen — zumindest in älterer Zeit — diejenige Indras (vgl. AVS 
7,93.1). Wie dieser (und — ihn beerbend — Rudra, der kriegerische Yogin schlechthin) erzeugt auch 
der Pääupata 'Kampfeswut', und diese ist es, mit der er den tamon-Austausch bewerkstelligt. 

43 Viele Textstellen für diese Vorstellung verzeichnet Hara (1969: 428-420). 

44 Gleiches gilt für den Blitztod, den durch die Hand des Königs und den zum Wohle einer 
Kuh oder eines Brahmanen erlittenen Tod (siehe Krick 1977: 116). 

45 So heißt es etwa Mbh 12,99.43cd-44ab: "Nicht zu betrauern ist der [in der Schlacht] getö¬ 
tete Held, denn er schwelgt im Himmel. Für ihn gibt es weder [Manen]speisung noch Wasserspende, 
Reinigungsbad oder Unreinheit [der Verwandten]" (atocyo hi hatah iürah svargaloke mahlyate / na 
hy annam nodakam tasya na snänam näpy asaucakam [~ vijitya sarväh satrün sa, rudraloke 
mahxyate, Mbh 7,173.103]). 
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übrigens ein Brahmane (I) 46 — ein typischer Päsupata-Krieger zu sein. Denn sein 
Selbstopfer belohnt Siva mit dem Geschenk der Päsupata-Waffe, mit der er denn auch 
gegen die Pändavas kämpft 47 . 

5. Es bleibt die Frage zu beantworten, worin das Päsupata, das Indra "als oder 
mittels wohl-praktizierter Mäyä unter den Asuras übt", nun eigentlich besteht. Auch 
bleibt zu klären, warum die Päsupatas — soweit sich dies beurteilen läßt — das "Ge¬ 
walttätigsein" durch "Schnarchen" ersetzt haben und warum sie über die Vorgabe des 
Taittiriya-Brähmana hinausgegangen sind und dem Asketen das Vortäuschen des Her¬ 
umziehens als preta vorgeschrieben haben. Ein Vergleich der beiden Abschnitte, in 
denen das Verhalten von Indra und dem PäSupata-Asketen beschrieben wird. 



PS IV 942 

PS HI 3 -19 

Akteure. 

Indra und die Asuras 

Päsupata-Asket und gewöhn¬ 
licher Mensch 

Ziel 

asammäna 

paribhava 

Mittel 

mäyä 

Vortäuschen bestimmter 
Sachverhalte (wie Humpeln, 
Zittern, unflätiges Beneh¬ 
men) 

Ergebnis 

Erwerb von istäpürta 

Austausch von päpa und su- 
krta 


erhärtet die Vermutung, daß das Sütra mit Indras mäyä das Vortäuschen körperlicher 
Behinderungen und unflätigen Benehmens gemeint hat 48 . Dieser müßte sich also den 


46 Daß der PäSupata--Asket von Geburt ein Brahmane zu sein hat (hierzu s. Hara 1964), ist 
gerade — zumindest für die durch Kaundinya repräsentierte Entwicklungsstufe — für den karman- 
Austausch von entscheidender Bedeutung (s. Hara 1994: 122-123). 

47 Diese Tatsache scheint mir doch der Annahme zu widerraten, es sei bloßer Zufall, daß in 
dieser Erzählung — und zwar Mbh 10,7.5/52 — der für das PäSupata wichtige Terminus upahära 
fällt (zu diesem siehe HARA 1958: 26). 

48 Der Kommentar des Kaundinya stellt einen Zusammenhang mit den oben genannten 
Askesepraktiken her, indem er mäyä als die durch sie provozierte "unwahre Anschuldigung" erklärt: 
"Der Begriff mäyä [dient] zur Bezeichnung der unwahren [Anschuldigung], die als böses und 
aggresives Wort — 'Dieser ist [ja] eingeschlafen; er ist ein Epileptiker; er benimmt sich töricht / er 
hinkt; er benimmt sich ungeziemend; er redet ungeziemend' — für einen auf Grund der Ausübung 
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Asuras gegenüber schlafend, zitternd, humpelnd gestellt und sich ihnen gegenüber in 
Wort und Tat scheinbar ungehörig benommen haben (etc.), wofür ihn diese verhöhn¬ 
ten, worauf es dann zum Austausch von karman gekommen wäre. Da nun das Wort 
mäyä im Zusammenhang mit Indras Kampf gegen die Asuras seit alters die Listen, 
Finten und Tricks bezeichnet, die zur Erringung des Sieges verhelfen 49 , müßten diese 
in der Vortäuschung von Schlaf, Zittern, Humpeln und unflätigem Reden und Han¬ 
deln bestehen. Ergibt dies irgendeinen Sinn?-Kehren wir zur Beantwortung die¬ 

ser Frage noch einmal zur Pancahotr-Formel resp. zu deren Brähmana-Ausdeutung 
zurück. In Anbetracht der großen Bedeutung des Provozierens von Beschimpfungen 
wird man — wie erwähnt — nicht fehlgehen, wenn man in dem den Kampf eröffnen¬ 
den Schmähen des Gegners das Verbindungsglied zwischen Ritus und Päsupata-Kon- 
strukt sieht. Von solchem Schmähen, das — so das Käthaka (7.15: 78.20) — "Hel¬ 
denkraft erzeugt" (apagürtyä vai viryatn kriyate), weiß schon der Rgveda zu berich¬ 
ten 50 , und die im Mahäbhärata geschilderten Kämpfe eröffnen fast schon stereotyp mit 
solchen Prahlereien 51 . Das bedeutete, daß die Päsupatas die Anweisung des Taittirfya- 
Brähmana dahingehend interpretiert haben, daß Indra den Gegner bei dem den Kampf 
eröffnenden Schmähen zu unbegründeten Verunglimpfungen provoziert. Die eigent¬ 
liche List bestünde darin, daß er durch Vortäuschung seiner (angeblichen) Kampfun- 


[asketischer Praktiken] wie Schnarchen, Zittern etc. Geschmähten entsteht. [Dieser Begriff dient] 
auch zur Bezeichnung eines geistigen und körperlichen Angriffs'’ ( kräthanaspandanädiprayogaih 
dhikkrtasya nidrävisto väyusamsprsto mandakän asamyakkäri asamyagväditi yo 'yam dustaSabdo 
’bhiyogasabdai ca nispadyate, tasmim anrte mäyäsamjää mänasakäyikäbhiyoge ca, PSBh 103.5-7 
[ad PS IV 12]). 

49 Weshalb diese denn auch indrajäla heißen (AV$ 8,8.5, ArthaSästra n 18,19). Und den 
"listenreichen Kampf" bezeichnen viele Stellen des Mahäbhärata als mäyäyuddha (vgl. etwa Mbh 
3,21.31, 5,194.10, 7,84.6/8). Auch im ArthaSästra ist verschiedentlich von solchen Kampfestech¬ 
niken die Rede (u.a. II 18,19 und X 6,48), und X 6,48 werden diese unter der Bezeichnung mäyä 
zusammengefaßt. 

50 Dort heißt es (u.a.): "Selbst diesen [Vrtra], der ... im sonnenlosen Dunkel groß geworden 
war, hat der Bulle Indra, berauscht vom gepreßten [Soma] erschlagen, nachdem er ihn [zuvor] mit 
lauter Stimme geschmäht hatte" (RV 5.32.6), "Als Brhaspati die Ermattung des schmähenden Vala 
mit feuerheißen Gesängen spaltete ... " (RV 10.68.6 [hierzu siehe Hoffmann, Aufsätze zur 
Indoiranistik 111,771]. Dieser 'Technik' bedienten sich bekanntlich auch die Helden der homerischen 
Epen. Und sie gab — so denn Karl Hoffmanns Erkärung das Richtige trifft — dem ganzen Volk der 
Kuru seinen Namen, der zu ( *}/ku = dt. "höhnen" gehört und eine Bezeichnung des "Schmähenden 
= des den Kampf mit Schmähungen Eröffnenden" ist (s. Hoffmann apud Mayrhofer, KEWAIII 
677 [Nachträge]). 

51 Unter den vielen Stellen des Mahäbhärata, die von solchem Schmähen sprechen — dieses 
gilt selbst dem niedergeschlagenen Gegner (siehe etwa Mbh 9,58) —, sei hier auf Mbh 7,77.35-38 
verwiesen (hierzu vergleiche man Hopkins 1888: 233 / 317). 
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war, hat der Bulle Indra, berauscht vom gepreßten [Soma] erschlagen, nachdem er ihn [zuvor] mit 
lauter Stimme geschmäht hatte" (RV 5.32.6), "Als Brhaspati die Ermattung des schmähenden Vala 
mit feuerheißen Gesängen spaltete ... " (RV 10.68.6 [hierzu siehe Hoffmann, Aufsätze zur 
Indoiranistik 111,771]. Dieser 'Technik' bedienten sich bekanntlich auch die Helden der homerischen 
Epen. Und sie gab — so denn Karl Hoffmanns Erkärung das Richtige trifft — dem ganzen Volk der 
Küru seinen Namen, der zu (*y/ku = dt. "höhnen” gehört und eine Bezeichnung des "Schmähenden 
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tauglichkeit — er humpelt, zittert, ist verrückt vor Angst — den Spott des Gegners 
auf sich zieht und ihn, den allzu Siegessicheren, überrumpelt und besiegt 52 . Die Art 
dieser Listen errinnert unmittelbar an den ksatra dharma 53 , jene (etwa) vom Mahä- 
bhärata gelehrten Vorschriften des 'ehrlichen' Kampfes also. Diese verfugen u.a., 
daß derjenige, der panische Angst leidet, der verwundet ist oder der schläft, nicht 
angegriffen oder gar getötet werden darf 54 . Das Vortäuschen der zur Einhaltung die¬ 
ser Regeln nötigenden Zustände, also das Vortäuschen verletzt zu sein (sprich zu 
humpeln ) oder in Panik geraten zu sein (sprich zu zittern ) oder zu schlafen (sprich zu 
schnarchen ), könnte somit eine List darstellen, mit der der Gegner überrumpelt wer¬ 
den kann. Dies erklärte, warum das "Schnarchen" an die Stelle der "Gewalttätigkeit" 
getreten ist. 

In ihre 'Vorlage' scheinen die Päsupatas mit der Anweisung, der Asket solle 
wie ein Ausgestoßener (preta ) umherziehen, einen ganz neuen Faktor eingebracht zu 
haben. Daß auch hinter dieser Maßgabe eine Kampfeslist verborgen sein kann , legt 
der Kämandaklya-NItisära nahe. Denn dieser lehrt als eine der auch hier mäyä (und 
indrajäla ) genannten Kampfeslisten (XVIH 3) 55 die Verkleidung als Vetäla-Unhold 
oder Pisäca-Gespenst: "Männer verbergen sich im hohlen Innern von Götterbildern 
und Säulen oder verkleiden sich als Frauen oder bringen bei Nacht wunderbare Er¬ 
scheinungen hervor oder zeigen sich in der Gestalt von Vetäla-Unholden, Pisäca-Ge- 
spenstem, Meteoren ( sulkä) oder Felsen. ... Bei der übermenschlichen mäyä ... neh- 


52 Wie recht hatte also wohl O'Flaherty, als sie argwöhnte, daß "the sütras conceming 
lechery, improper action and improper Speech once referred to actions less innocent than those 
specified by the commentator Kaundinya" (1971: 281). 

53 Ausführlich hierzu Hara (1969). 

54 Im Mahäbhärata findet sich eine der ausführlichsten Stellen zu Beginn des Bhlsmaparvan: 
"Solange der Kampf mit Worten geführt wird, ist [er] ausschließlich mit Worten zu erwidern. Wer 
sich vom Kampf zurückgezogen hat, darf unter keinen Umständen getötet werden. ... Es soll 
entsprechend den Gegebenheiten, der Kampfeskraft, des Wagemutes und des Alters gekämpft 
werden, [und nur] nachdem [der Gegner] angerufen wurde. Nicht [soll man] gegen einen, der nicht 
darauf vorbereitet (visvasta-) oder in Panik ist, die Waffe erheben. [Auch] einer, der mit einem 
anderen kämpft, einer, der [andersweitig] abgelenkt ist, ebenso einer, der sich [vom Kampf] 
abgewendet hat oder dessen Waffe zerbrochen ist oder der ohne Schutz[panzer] ist, darf niemals 
getötet werden" (Mbh 6,1.28-31). Während hier der Schlafende nicht unter den im Kampf zu 
Verschonenden genannt wird, verfügen dies viele ähnliche Passagen des Mahäbhärata (siehe etwa 
10,5.9, 6.21-22, 12,101.24-26, 16,4.17) und des Dharmaäästra (s. etwa MänDhS VH 92, GauDhS 
X 18, BaudhDhS I 18,11, YäjfL I 326). Ausführlich hierzu Hopkins (1888: 227-230) und 
Mehendale (1993: 1-24). 

55 Verwendet wird die von T. Ganapati SäSTRI besorgte Ausgabe der Trivandrum Sanskrit 
Series (Trivandrum 1912). 
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men die Betreffenden eine beliebige Gestalt an, lassen Waffen, Wurfgeschosse, Stei¬ 
ne, Wasser regnen, erscheinen als Finsternis, Wind, Berg, Wolken usw. Die Ausüber 
des indrajäla ... zeigen dem Feinde Wolken, Finsternis, Regen, Feuer, Berge und in 
der Feme Heere mit ihren Bannern, Verstümmelte, Zerfetzte und Blutüberströmte, 
um die Gegner in Angst zu setzen" (XVin 53-6 1 56 ). Daß eine solche (ehemalige) List 
später als Askesepraktik 'Sinn' machte, dürfte/könnte darin begründet sein, daß Aske¬ 
ten — etwa auf Grund ihrer äußeren Erscheinung oder ihres Gebarens — auf den ge¬ 
wöhnlichen Menschen wie 'Geister' und Ausgestoßene wirken mochten/sollten. Die 
Näradaparivräjaka-Upanisad (in: Schräder, Samnyäsa-Upanisads S. 154) vergleicht 
denn auch den Asketen mit einem Piääca ( bälonmattapisäcavat ). 

Es muß nun nicht eigens betont werden, daß solche Überlegungen über das tat¬ 
sächlich zu Beweisende weit hinausgehen. Es darf auch nicht verschwiegen werden, 
daß — soweit wenigstens ich sehe — von einer Verkehrung der Kampfesregeln in 
Kampfeslisten im Mahäbhärata oder anderswo nicht die Rede ist. Stets hören wir von 
der Verletzung der Kampfesregeln aus der Perspektive des Angreifers, also von der 
Mißachtung besagter Regeln. Auch wurde bereits darauf hingewiesen, daß Kaundinya 
unter der IV 12 genannten mäyä nicht die Askesepraktiken als solche versteht, 
sondern das durch sie provozierte Schmähen (s. Fn. 48). Und ob im Päsupatasütra 
wirklich von Kampflisten und -techniken als Mittel zum Zuwegebringen des karman- 
Austauschs die Rede ist, ist zumindest zweifelhaft. Dieser kommt zustande — so we¬ 
nigstens der Kommentar —, weil der Pä§upata-Asket von Geburt ein Brahmane zu 
sein hat und weil die Verunglimpfung eines solchen den Verlust des guten und den 
Erhalt von schlechtem karman bedeutet (siehe Fn. 46). Die hier vorgebrachte Erklä¬ 
rung, so sie denn richtig ist, hätte nur für ein zeitlich vor den Sütras liegendes Päsu- 
pata-System Geltung (siehe Abschnitt 3 [Ende]). Dort zeigte sie uns den Päsupata- 
Asketen als wirkliche Verkörperung seines Gottes, des prototypischen Yogin und 
Kriegers. 


56 Ich übernehme die Übersetzung von Meyer (1926: 157 Anm. 3 / 586 Anm. 2). 
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